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Introducción 
 
Un sistema de conocimiento refiere, según Fredrik Barth, a un conjunto de elementos que 
incluye la persona para interpretar el mundo y para actuar en él (1995: 66, 2002: 1). Dentro de la 
misma cultura y localidad, el saber se ha asignado y distribuido de manera diferente. Entender las 
estructuras de organización social y conocer las figuras de autoridad reconocidas socialmente es 
inherente al análisis de la producción, de la reproducción y del uso del conocimiento (Barth, 
2002: 6). 
En una primera parte, presentaré brevemente el modo de vida tradicional de los pueblos 
algonquienos del noreste de América. Estas poblaciones tradicionalmente constituidas por 
cazadores, pescadores y recolectores semi-nómadas han desarrollado un modelo de organización 
social, política y territorial descentralizada y un modo epistemológico y ontológico sobre la base 
de la intersubjetividad. A partir de estos principios ontológicos y epistemológicos, abordaré la 
estrecha relación existente entre los conceptos de saber y poder. Explicaré por qué y cómo el 
saber y el poder (autoridad), en relación con las actividades tradicionales, se distribuyen dentro 
de las redes sociales atikamekw hoy en día.  
Como todos los fenómenos culturales, los sistemas de conocimiento son dinámicos y 
constantemente redefinidos. Sin embargo, los Atikamekw iriniwok, deben cotidianamente 
aprender a combinar dos sistemas de pensamiento, de representación y de valores. En este 
artículo, discutiré sobre una forma de "colonialismo de la naturaleza" basado en referencias 
ideológicas guiadas por el Estado colonial en su pretensión de sustituir o modificar los códigos 
culturales autóctonos. La continuidad de las prácticas relacionadas con la vida en el bosque y los 
encuentros intercomunitarios espirituales y políticos contemporáneos son un claro ejemplo de 
una «cosmopolítica» (de la Cadena 2010, Poirier 2008) conformada por principios morales y 
presupuestos ontológicos y epistemológicos que están en constante expresión y actualización. En 
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este sentido, estas actividades, entre otras, definen un tipo de espacio de resistencia y de auto-
determinación en oposición a la sociedad dominante y al pensamiento moderno. 
 
La vida en el bosque, principios sociales y politicos 
 
Los Atikamekw iriniwok viven actualmente en tres comunidades (Wemotaci, Manawan y 
Opiticiwan) al centro de la provincia de Québec en Canadá. Los Atikamekw iriniwok son parte 
de la familia lingüística algonquiena que incluye a varios grupos. Estas poblaciones comparten 
entre ellas una raíz lingüística común y un modo de vida tradicional basado en la caza, la pesca y 
la recolección. 
Entre el siglo XVII y al principio del siglo XX, el grupo de caza (mamo atoskewin) forma 
la unidad social y política durante la mayor parte del año (9 meses). De dos a cuatro familias 
(entre 10 y 20 personas) componen habitualmente un grupo de caza  (Gélinas 2000: 102). La 
descentralización política y territorial de los grupos permitió una explotación diferencial del 
territorio influenciada por el acceso a los recursos y por la demografía de su población. 
Las condiciones climáticas y ambientales del verano permitieron una concentración de 
población mucho más grande, entre 100 y 300 personas característica que posibilitó el 
matrimonio, el intercambio de bienes materiales y el mantenimiento de alianzas. Los 
matrimonios exogámicos pueden ser entendidos como auténticos actos políticos, ya que permiten 
la extensión de las redes familiares, lo que equivale a una expansión política y territorial. Los 
encuentros de verano también fomentaron el compartir conocimientos relacionados con el estado 
de los recursos de la zona, algunas de las técnicas para la caza y la pesca, e incluso la invitación y 
la creación de grupos de cazadores puntuales. 
En el momento del primer contacto con los blancos, los grupos algonquienos del noreste no 
tenían un sistema de organización estatal. El poder no se encontraba institucionalizado, sino 
descentralizado entre los miembros que integraban los grupos de caza.  
La vida en el bosque necesita ciertas habilidades relacionadas con la identificación de los 
animales, conocimientos relacionados con el clima, el territorio, los itinerarios, etc. Las repetidas 
visitas al territorio permiten conocer las realidades cambiantes de la naturaleza. Las familias y los 
grupos de caza pueden tener en cuenta, por ejemplo, la elección del lugar y del momento para la 
caza, la pesca, la recolección de frutas o hierbas, etc. 
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En el bosque, los niños o personas con menos experiencia para actividades especificas 
ocupan a priori una posición de observador. Las técnicas son diferentes y, mediante la 
observación y la experimentación de diferentes maneras de hacer las cosas, el individuo tendrá la 
oportunidad de adquirir los conocimientos que le convengan más. La posición de observador no 
es una posición que se puede almacenar indefinidamente por la sencilla razón que el individuo no 
puede quedarse en una relación de dependencia y de distancia con las redes sociales y de 
solidaridad. En el bosque, la persona se anima a desarrollar sus experiencias con el fin de ser 
reconocida como un miembro activo en el mundo social y participar en las redes de intercambio y 
de solidaridad que definen en parte el orden social. 
 
El perspectivismo atikamekw 
 
En una sociedad de tradición animista
2
, el conocimiento empírico genera un respeto por los 
animales que puede desarrollarse de varias maneras: a través de la práctica de la caza y de las 
relaciones de reciprocidad, y a través de la tradición oral (historia de la creación del mundo y de 
las especies, historias de caza, historias de metamorfosis, etc). Este conocimiento aumenta la 
capacidad de empatía y de altruismo. Conocer a las personas (humanas o no-humanas) necesita 
un conocimiento in útero que se puede adquirir con las experiencias empíricas o las historias de 
metamorfosis
3
. 
Por ejemplo, en el otoño de 2009, durante un viaje de pesca, un pescador me relató la 
historia de un joven que maltrataba los peces. Él jugaba con ellos y los dejaba morir fuera del 
agua. Un día, para su castigo, él fue arrojado al agua, se transformó en un pez y vivió con los 
demás peces en el lago. Cuando el niño finalmente volvió a su forma humana, él conocía la vida 
de los peces y demostró, a partir de ese momento, un respeto por ellos. 
Otro ejemplo, es la revelación que le hizo un cazador de la nación Kluane
4
 al antropólogo 
Paul Nadasdy en cuanto a la importancia de conocer el pensamiento del alce con la finalidad de 
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mejorar su caza. Conocimiento que se ha desarrollado en varios años a través de la paciencia y de 
la observación. Como el mismo cazador lo dice: « uno también debe estar abierto a aprender de 
los animales. Uno debe estar dispuesto a invertir el tiempo y el esfuerzo necesarios para 
comprender la naturaleza de los alces y para tratar con él en sus propias concepciones. » 
(Nadasdy 2003: 108, mi traducción).  
En ambos casos, el pescador Atikamekw y el cazador Kluane describen una experiencia de 
transformación, real o metafórica. Estos últimos argumentan que el conocimiento in útero del 
animal desarrolla relaciones de respeto con él. A través del relato de su historia, el pescador 
comparte valores de respeto y de empatía que se proponen como elementos importantes, los 
cuales deben ser integrados en las prácticas de las personas. Para desarrollar las habilidades de la 
caza, el cazador Kluane tenía que aprender directamente de los alces: conocer su modo de vida, 
su comportamiento y su realidad perceptiva. Así, se pueden predecir sus movimientos, sus 
ocupaciones, sus comportamientos, etc. 
A raíz de estas historias, el ser humano adopta una nueva experiencia perceptiva procedente 
de otra cultura, definiendo una nueva naturaleza. Entendiendo que la percepción se realiza por la 
estimulación de los sentidos, la metamorfosis del cuerpo implica una transformación de las 
experiencias sensoriales y por lo tanto de la realidad perceptiva. 
Así, como lo dice Tim Ingold:  
 
La metamorfosis no es un encubrimiento, sino una apertura de la persona hacia el 
mundo. Una persona que puede tomar muchas formas puede aparecer en todo tipo de 
situaciones, de repente en una forma, de repente en otra, cada una ofreciendo una 
perspectiva diferente (Ingold 2004: 33, mi traducción). 
 
De acuerdo con Viveiros de Castro, la diferencia de perspectiva viene del hecho de que 
habitamos cuerpos distintos. El cuerpo no se define únicamente por la fisiología, sino también 
por las emociones, afectos o capacidades que distinguen cada tipo de cuerpo: su alimentación, 
hábitat, movimiento, vida en grupo o en solitario, etc. El cuerpo, entonces, se ve como un 
«conjunto de condiciones o formas de ser que constituyen un habitus» (Viveiros de Castro 1996: 
447, énfasis en el original, mi traducción). 
Así, las fronteras ontológicas están marcadas por el cuerpo. Sin embargo, estas fronteras 
entre el yo y el otro son permeables. Las historias de metamorfosis, donde las perspectivas son 
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tomadas de otra cultura - de otro cuerpo - demuestran claramente la capacidad de moverse de un 
universo cultural a otro – de una naturaleza a otra - ya sea mediante la metamorfosis del cuerpo 
físico, o mediante la transmisión de afectos entre culturas. En éste sentido la mera narración tiene 
gran importancia: 
 
Punto de fuga universal del perspectivismo cosmológico,  el mito [atisokan
5
] habla de 
un estado del ser donde el cuerpo y los nombres, las almas y los afectos, el yo y el otro 
se entrelazan, inmersos en el mismo medio pre-subjetivo y pre-objetivo – un medio 
cuya mitología trata, precisamente, de narrar el sentido (Viveiros de Castro 1998: 457, 
mi traducción). 
 
Saber / poder 
 
Un sistema de conocimiento se refiere, según Fredrik Barth, a un conjunto de elementos 
que cada individuo incluye para poder interpretar y actuar en el mundo (1995: 66, 2002: 1). El 
conocimiento es desarrollado en conjunto con las experiencias íntimas de las personas en el 
mundo, pero también está inscrito en un cuerpo social que actúa inevitablemente en las acciones, 
las percepciones y las representaciones del individuo socializado (2002). 
Dentro de la misma cultura y localidad, el saber y el poder se han asignado y distribuido de 
manera diferente. Entender las estructuras de organización social y conocer las figuras de 
autoridad reconocidas socialmente es inherente al análisis de la producción, la reproducción y del 
uso del conocimiento (Barth 2002: 6). 
En su investigación sobre el modo de aprendizaje de los autóctonos Dune-za, Scott 
Rushforth (1992, 1994) explica cómo el saber adquirido por la experiencia empírica («primary 
knowledge») está vinculado con la noción de poder y de autonomía. Los Dunne-za, así como los 
Atikamekw iriniwok, son grupos tradicionalmente cazadores seminómadas que tienen una 
organización social y territorial flexible y contingente en un conjunto de factores (dinámicas 
familiares, las relaciones entre familias, la distribución de los recursos, y demás…). Según 
Rushforth, el estilo de vida tradicional de los Dunne-za y el principio epistemológico de la 
población local, no permiten una concentración de poder, sino que "el derecho que tiene toda 
persona de gobernarse a sí misma con libertad e independencia" (Rushforth 1992: 483, mi 
traducción).  
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Los conocimientos adquiridos por la experiencia empírica crean, según el autor, una forma 
de resistencia a la objetivación y a la alienación de los conocimientos (Rushforth 1992: 490-491). 
En este caso, no se aspira a desarrollar un conocimiento de tipo "objetivo" – la exclusión de la 
persona del mundo-objeto -, sino un conocimiento de tipo "subjetivo" e "intersubjetivo" definido 
a partir de las interrelaciones entre las personas (humanas y no-humanas). Este principio fomenta 
la adaptabilidad y el dinamismo, la capacidad de re-aprender, de reconstruir los eventos, las 
actividades y las experiencias en un mundo en constante movimiento (Anderson y Lee 1982: 
306). 
La autoridad del individuo es reconocida por los conocimientos que ha adquirido y que 
muestra mediante sus prácticas relacionadas con la vida en el bosque. Esta forma de autoridad es 
situacional, informal y no ejerce ningún poder coercitivo. Es una autoridad limitada, en el sentido 
de que el conocimiento es también limitado. 
 
Porque la autoridad de una persona se basa en y se legitima por sus experiencias 
empíricas (primary knowledge), y porque la experiencia de todos es finita, la autoridad 
de un individuo es intrínsecamente limitada (Rushforth 1992: 492, mi énfasis, mi 
traducción). 
 
Por ejemplo, una persona familiarizada con las dinámicas dentro de un territorio en 
particular (la distribución de los recursos, por ejemplo) tiene una forma de autoridad que un 
individuo que no conoce estas dinámicas territoriales no puede reivindicar. Para ser reconocido 
como tal, el conocimiento debe ser abiertamente demostrado, por ejemplo, a través del éxito que 
la persona obtiene de sus actividades, además de su capacidad para compartir los frutos de la caza 
y la pesca. 
El "poder" o la "capacidad de acción" de las personas se desarrolla a través de los 
conocimientos adquiridos en el mundo; de las relaciones sociales y de los efectos de sus acciones 
sobre los demás (humanos, no-humanos) (Arens y Knapp 1989). La ontología relacional o 
animista también supone que los animales y las plantas poseen un poder considerable en cuanto a 
su capacidad de acción. Por ejemplo, cuando los cazadores no actúan correctamente, es decir, con 
falta de respeto, el animal tiene la capacidad de irse sin entregarse al cazador (Poirier 2004: 144). 
El idioma Atikamekw, como todos los idiomas algonquienos, distingue el género 
«animado» e «inanimado» según la capacidad de acción de la "persona" designada. Así, algunas 
especies de árboles y de plantas, los animales, las piedras y el pan banik son ejemplos de 
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«personas animadas» en el idioma Atikamekw. Las « personas animadas » detentan una posición 
social inscrita en la lengua y en la tradición oral y que define, o se define, mediante las relaciones 
entre otras personas incluidas en el universo forestal
6
. 
 
Colonización y objetivación de la naturaleza 
 
Alrededor de la mitad del siglo XIX, el aumento considerable de los inmigrantes, la 
necesidad de abrir nuevas tierras para ellos y el desarrollo de la industria forestal alentaron al 
gobierno británico para adoptar la Ley de reservas en 1851. Desde entonces, las reservas son la 
propiedad del Estado canadiense y un espacio de vida creado y circunscrito para los autóctonos. 
El dominio colonial en el territorio, la imposición de las fronteras exteriores, la explotación de los 
recursos, son interpretados por los autóctonos como una «desterritorialización», es decir una 
pérdida de poder y de relaciones sociales en el territorio.  
Según Benedict Anderson (1991), varias herramientas son utilizadas para permitir la 
colonización de un pueblo y de un territorio. El autor menciona, entre otros, el mapa como 
representación abstracta de la geografía de una zona en previsión de su control y de su 
colonización por la élite y de la construcción de una entidad e identidad nacional. El territorio 
colonizado ya es un territorio objetivado. 
Muchos de los Euro-canadienses, siendo cazadores deportivos y algunos de ellos 
trabajadores forestales, perciben y representan el bosque y la naturaleza como una mercancía y no 
como un universo social. Inscrita en un sistema basado en la propiedad privada, esta población 
expresa una obsesión por la administración y por la delimitación territorial (Poirier 2001: 98-99, 
2004: 145 ). 
Según el punto de vista naturalista occidental y modernista, los conocimientos ecológicos 
son sometidos a la autoridad de los especialistas en ciencias naturales. Ellos se consideran los 
principales detentores de la verdad en las sociedades occidentales modernas (Ingold 2004: 34). 
En este entendimiento, el saber se basa en los valores de la objetividad y de la racionalidad. El 
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bosque ya no se percibe como un universo compuesto de personas que interactúan, sino más bien 
como un producto a partir del cual el ser humano se extrae, se apropia, capaz de ser estudiado y 
controlado. 
Como todos fenómenos culturales, los sistemas de conocimiento son dinámicos y 
constantemente redefinidos. Sin embargo, los Atikamekw iriniwok, deben cotidianamente 
aprender a combinar dos sistemas de pensamiento, de representación y de valores. Sus prácticas 
dentro de los territorios forestales y su modelo de organización territorial y política dependen, en 
muchos aspectos, de las restricciones impuestas por la sociedad dominante. En este contexto, 
¿cuáles son las respuestas ofrecidas por los miembros de la comunidad local para abordar esta 
relación de tipo colonial? 
Antes de concluir, discutiré de algunas de las prácticas en las que participé en Manawan. 
Voy a explicar por qué y cómo estas prácticas ofrecen momentos y espacios de creatividad, de 
continuidad y de reformulación de algunos elementos básicos en la política y en la cultura local. 
De una manera implícita se pueden identificar como prácticas de resistencia a la sociedad 
dominante y al pensamiento moderno.  
 
Continuidad y actualización del saber/poder de los Manawani iriniwok (Atikamekw de 
Manawan) 
 
La continuación de las prácticas relacionadas con la vida en el bosque y el mantenimiento 
de un sistema socio-político y territorial basado en la familia extensa permiten la transmisión de 
elementos fundamentales para la política y la cimentación social local. Por ejemplo, el principio 
de invitación (wicakemowin), que posibilita la formación de grupos de caza coyunturales, es una 
práctica que todavía se realiza hoy en día entre los Manawani iriniwok. La movilidad del 
individuo dentro de las diferentes redes sociales y de los diferentes territorios de caza amplia sus 
horizontes ; su familiarización con los distintos territorios y su intercambio de técnicas con otros 
miembros del grupo. Este principio permite la consolidación de las alianzas y de asistencia mutua 
y el intercambio de conocimientos relacionados con el territorio o con las prácticas propias de la 
vida en el bosque. 
Para los Atikamekw iriniwok, la caza es una práctica que incluye una constelación de 
valores y acciones que definen las relaciones sociales y las redes de solidaridad. La repartición de 
la carne es una parte integral de la caza. La distribución se hace entre los miembros del grupo de 
PERSPECTIVISMO Y INTERSUBJECTIVIDAD 
 
Iluminuras, Porto Alegre, v. 14, n. 34, p. 50-61, ago./dez. 2013 
 
58 
caza, del grupo de pesca y de sus respectivas familias. Cenas comunitarias (makocanok), donde 
están invitados miembros de la familia extensa o amigos, se organizan inmediatamente. Las 
makocanok ofrecen un espacio de socialización donde se intercambia, por vía oral, un cuerpo de 
conocimientos relacionados con la caza y las redes sociales (informaciones sobre el contexto de 
la caza, vínculos familiares con el cazador, constitución del grupo de caza puntual, etc.). El 
reparto de la carne es una forma de obligación social que permite la consolidación de los lazos de 
solidaridad. El valor de la reciprocidad directa es inherente a estas prácticas y es una parte 
integral para mantener el equilibrio del tejido social. 
La práctica de algunos rituales, que conoce actualmente un auge importante en varias 
comunidades autóctonas de Canadá, como los Atikamekw iriniwok, es una iniciativa local «para 
crear espacios de autonomía, de identidad, de resistencia y de autodeterminación» (Poirier 2009: 
346). La práctica del Pow-Wow o de encuentros espirituales, como la danza de la lluvia (Rain 
dance), es parte de lo que Sylvie Poirier llama «cosmopolítica» autóctona definida como:  
 
Expresiones vivas y dinámicas del imaginario político y ritual de los pueblos autóctonos. Junto 
con el sufrimiento, la pérdida y la desposesión, herencia de la época colonial, representan 
prácticas importantes de empoderamiento a nivel local, translocal y transregional (Poirier 2009: 
346, énfasis en el original, mi traducción). 
 
Estas prácticas contemporáneas son de tipo espiritual y político porque ofrecen espacios de 
curación, de encuentro, de intercambio y de alianzas intergrupales e interfamiliares. Son llevadas 
a cabo por los miembros de las comunidades sin intervención del Estado colonial y responden a 
su propia manera de aprehender la realidad, de practicar la política y las relaciones de poder. 
 
Conclusión 
 
En este articulo, intenté identificar los principios epistemológicos valorizados por las 
actividades relacionadas con la vida en el bosque. En el caso de los Manawani iriniwok, estos 
principios están vinculados con un modelo político descentralizado y se expresan mediante de sus 
actividades diarias, como las cenas comunitarias (makocanak), el principio de invitación 
(wicakemowin) y la tradición oral (atisokanak).  
Este modelo de organización social y tipo de relación con la naturaleza se sustenta en 
fundamentos morales que son la base de la cultura atikamekw y que permiten su reproducción. 
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Las prácticas contemporáneas de la caza y de la pesca se entienden a partir de principios 
ontológicos e epistemológicos que incluyen el valor de la reciprocidad entre las familias y el 
respeto de lo no-humano. Este respeto es adquirido a través del conocimiento desarrollado por la 
experiencia empírica y la tradición oral, por ejemplo las historias de metamorfosis. 
Las prácticas rituales intercomunitarias fortalecen también la conservación, la actualización 
y la ampliación de las redes de solidaridad interfamiliar y de la ontología atikamekw. La 
continuidad y la actualización de estas prácticas pueden ser entendidas como formas de 
resistencia tácita e indirecta que se inscriben en las acciones y discursos de lo cotidiano (Scott 
1985, 1990). No surgen dentro de una organización particular, sino que son característicos de lo 
que James Scott llama la «infrapolítica»: « El concepto de infrapolítica parece apropiado para 
expresar la idea de que se trata de un área discreta de la lucha política » (Scott 1990: 183, énfasis 
en el original, mi traducción
7
). 
Finalmente, el análisis de estas formas de resistencia nos permite conocer fenómenos de 
contra-dominación expresados en el ámbito de lo privado, reconocidos mediante discursos y 
prácticas que se aplican fuera de las estructuras de poder conocidas (Scott 1990: 4-5). Nos 
muestran, por ejemplo, lo que constituye la base de la política y del sistema de conocimiento 
interno y cultural, es decir, la «cosmopolítica» local (de la Cadena 2010, Poirier 2008, 2009). 
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